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A teologia feminista considera-se a si mesma como uma teologia “de
mulheres para mulheres”, porém, “mulheres de orientação feminista”1. Sig-
nifica isto que não se concentra tanto em fenómenos individuais, ou numa
busca da “natureza feminina”, como, sobretudo, numa perspectiva colec-
tiva, social, comunitária, proveniente dos movimentos das mulheres, mais
concretamente, dos movimentos feministas, organizados para reivindicar
os seus direitos individuais, políticos e sociais. 
Crítica feminista do “God trick complex” 
O que significa colocar a teologia numa perspectiva feminista? Antes
de mais, o reconhecimento de que não existe ciência sem perspectivação da
mesma a partir do local de onde é enunciada. Esta descoberta, diga-se, não
1 Halkes, C. & Meyer-Wilmes, H. (1991), “Feministische Theologie/Feminismus/Frauenbewegung”, in:
Gössmann, E., Moltmann-Wendel, E., Pissarek-Hudelist, H. et al. (eds), Wörterbuch der feministischen Theologie,
Gütersloh: Gütersloher Verlag, p. 102.
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se deve directamente à teologia feminista, mas sim à epistemologia crítica, da
Escola de Frankfurt, bem como às epistemologias feministas, que, inserindo-
se no movimento de reconhecimento da crise epistemológica do modelo da
“objectividade científica”, afirmam o cariz “situado” de todo o conhecimento.
Autoras como, por exemplo, Sandra Harding2 chamam a atenção para a
“agenda” sócio-política de todo o conhecimento, nomeadamente, para a sua
contextualização em projectos androcêntricos ou eurocêntricos ou, pelo con-
trário, em projectos feministas e anti-racistas. Estas abordagens à investigação
rejeitam a possibilidade de alguém ser capaz de falar sem ser a partir de um
determinado local histórico ou social, naquilo que Donna Haraway designa
como “the God trick of modern philosophies of science”3, isto é, a pretensão
de uma visão panorâmica, universal e a-temporal.
A ciência convencional ignora frequentemente que não existe conheci-
mento sem contexto, que o sujeito produtor de conhecimentos tem sempre
um contexto cultural, social, político e económico que influencia a sua
forma de ver o mundo. Como Raimundo Pannikar4 diz, acerca do discurso
dos direitos humanos: não podemos partir do princípio de que a paisagem
que avistamos através da nossa janela corresponde à realidade em si. Não
podemos esquecer que estamos a ver através de uma janela e não devemos
pensar que estamos a céu aberto.
Normalmente, são apresentadas duas objecções a isto que se tem conven-
cionado chamar “standpoint theory” (Sandra Harding resume o significado
desta abordagem dizendo que ela se baseia na consciência de que “a ordem so-
cial parece diferente do ponto de vista das nossas vidas e das nossas lutas”5):
primeiro, que esta teoria não tem objectividade. Em segundo lugar, que con-
duz ao relativismo. Harding distingue entre “objectividade forte” (strong ob-
jectivity) e “objectivismo fraco”6, dizendo que só quando estamos conscientes
do enviesamento resultante do facto de produzirmos conhecimento do nosso
ponto de vista é que somos capazes de reconhecer que a nossa ciência é limi-
tada – e isto constitui a porta aberta para adquirir maior objectividade. Em se-
teresa martinho toldy didaskalia xxxix (2009)2
Pag Didaskalia-2º Fasc_2009:Pag Didaskalia-1º Fasc  12/16/09  4:34 PM  Page 146
147
gundo lugar, “a objectividade forte”, resultante de uma abordagem auto-crí-
tica, é diferente do “objectivismo fraco”, que se baseia na convicção de que o
nosso conhecimento poderia fazer o “God trick” já mencionado, isto é, pre-
tender ser universal. Esta consciência da relatividade do conhecimento não
significa aceitar o relativismo, já que reconhecer que todas as formas de co-
nhecimento são parciais não é o mesmo que aceitar que qualquer uma serve,
sem ter em conta o impacto dos diversos tipos de conhecimento sobre as di-
versas comunidades humanas. A maximização da objectividade exige não só
que representemos com rigor a forma como nos vemos a nós próprios, aos ou-
tros e ao mundo, mas também que levemos a sério as representações que os
outros têm de nós, de si próprios e do mundo. O que importa, hoje, é identi-
ficar o que é conhecimento útil e conhecimento fútil7, bem como quem está qua-
lificado para usar e decidir sobre este conhecimento.
A teologia política alemã (sobretudo Metz8), influenciada, por sua vez,
também pela Escola de Frankfurt, contribuiu de forma decisiva para a com-
preensão de que não existe teologia – e o mesmo se pode dizer de qualquer
outro saber – que não seja resultado do diálogo entre conceitos fundamen-
tais, património da comunidade científica global, e o contexto no qual o in-
vestigador se encontra inserido. Este contexto inclui as opções ideológicas,
políticas, culturais, éticas, etc. Esta consciencialização do carácter contextual
da teologia constitui um passo decisivo para a identificação, nomeadamente,
dos androcentrismos veiculados como “visões antropológicas”, isto é, para a
identificação de visões parciais e parcelares que foram apresentadas pelos do-
minadores do discurso como perspectivas totalizantes.
Essencial para a perspectivação deste carácter situado de todo o discurso
teológico é a utilização da categoria da “experiência”. Apesar de se tratar de
algo fluido, “obscuro”, parafraseando Gadamer9, a “experiência” constitui
um dos conceitos-chave da teologia feminista. Valerie Saiving10 foi das pri-
meiras autoras a fazer uma reflexão elaborada sobre a influência da expe-
7 Cf. Santos, B. S.; Meneses, P. & Nunes, J. A. (2004). “Introdução: Para ampliar o cânone da ciência: a di-
versidade epistemológica do mundo”, in: Reinventar a Emancipação Social: para novos manifestos”, vol. IV, Porto:
Edições Afrontamento, p. 40.
8 Cf., por ex., Metz, J. (1977), Glaube in Geschichte und Gesellschaft. Studien zu einer praktischen Funda-
mentaltheologie, Mainz: Matthias Grünewald Verlag.
9 Gadamer, H.-G. (1990), Wahrheit und Methode. Grundzüge einer philosophischen Hermeneutik, Tübingen:
Mohr, 6ª ed, p. 352.
10 Saiving, V. (1979), “The Human Situation: A Feminine View”, in: Christ, C. & Plaskow, J. (eds.), Wo-
manspirit Rising. A Feminist Reader in Religion, San Francisco: Harper Collins, pp. 25-42.
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riência masculina e feminina sobre o discurso teológico. Este estudo é ainda
marcado pela diferenciação sexual como critério para avaliar a distinção exis-
tente entre ambas as experiências. Contudo, constitui um marco na história
da teologia feminista, nomeadamente, na história da sua hermenêutica. 
O seu principal contributo consiste em ter chamado a atenção para o
carácter situado (quer seja masculino, quer seja feminino) de todo o dis-
curso teológico. O reconhecimento da influência que o lugar onde o teó-
logo se encontra exerce sobre a sua reflexão teológica levanta a questão da
possibilidade de um discurso teológico objectivo e universal. Os postulados
para uma “investigação das mulheres” (Frauenforschung), lançados por Ma-
ria Mies no campo da sociologia, exerceram uma influência decisiva sobre
a hermenêutica teológica feminista. No seu famoso texto, Methodische Pos-
tulate zur Frauenforschung, a autora defende o primado do envolvimento
(Parteilichkeit ou Betroffenheit”) do investigador na sua investigação sobre a
“objectividade”, assim como a preponderância do compromisso social so-
bre uma investigação distanciada11.
Também Valerie Saiving desmistifica o discurso teológico “universal”,
chamando a atenção para o facto de este ser directamente influenciado
pela experiência do seu autor. Para esta afirmação – que, entretanto, have-
ria de se tornar um dado adquirido, tanto para a filosofia, como para a teo-
logia feminista – contribuiu, igualmente, a reflexão das teologias da
libertação. Estas consideram “a praxis” como o “lugar teológico fundamen-
tal” e defendem a existência de uma “dialéctica permanente entre Teoria
(teológica) e Praxis (política da fé)”12.
Existem formas diferentes de valorizar e definir aquilo que constitui
a(s) “experiência(s)” das mulheres. Carol Christ e Judith Plaskow distin-
guem entre “experiência de libertação” e “experiência tradicional”: 
“O primeiro modelo valoriza a experiência das mulheres enquanto experiên-
cia de libertação – reconhecimento da opressão, confronto com a cultura e as ins-
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tituições sexistas, movimentação no sentido da liberdade. Este modelo é limitado
porque não diz nada às mulheres que não têm consciência de fazerem parte de
um grupo oprimido, em busca da liberdade. Por outro lado, o seu aspecto posi-
tivo consiste em permitir a afirmação da solidariedade das mulheres com outros
grupos de oprimidos. [...] De acordo com o segundo modelo, as experiências tra-
dicionais das mulheres, tal como o casamento e a maternidade, apesar de terem
sido distorcidas pelo patriarcalismo, podem fornecer chaves de leitura importan-
tes para a transformação da cultura patriarcal. As pensadoras que se concentram
na experiência tradicional acreditam que esta é passível de ser integrada numa vi-
são feminista global, apesar de ter sido rejeitada e denegrida pela cultura sexista.
A perspectiva feminista deve reapropriar-se de tudo aquilo que é considerado ‘fe-
minino’: a intuição, a expressão dos próprios sentimentos, a preocupação pela di-
mensão pessoal do relacionamento. Enquanto algumas objectariam que as
experiências tradicionais das mulheres não são senão o resultado da alienação,
outras acreditam que os valores das mulheres são menos alienados do que os va-
lores dos homens.”13
O denominador comum aos dois tipos de experiência referidos está
numa definição global da mesma, a saber: a “experiência refere-se, simples-
mente, à construção da vida tal como ela é vivida.”14 Rosemary Radford
Ruether15 refere-se a um “círculo hermenêutico da experiência passada e
presente” das mulheres que consiste num movimento triplo: experiência
(das mulheres) – teoria (tradição) – experiência. Assim, a experiência das
mulheres constitui um “desafio” crítico à teoria (no caso da teologia, à Tra-
dição), antes de mais, pelos motivos já enunciados por Valerie Saiving16: a
existência de experiências diversas fragmenta, já, de si, a possibilidade de
um discurso genérico-abstracto, com validade para todos os tempos, qua-
drantes e sexos. Por isso, a experiência das mulheres – enquanto experiên-
cia de exclusão do discurso teórico dominante, predominantemente
masculino – denuncia o carácter verdadeiramente parcial do discurso teó-
rico. A experiência assume o carácter de instância crítica da teoria. A revisão
13 Christ, C. & Plaskow, J. (1979), Womanspirit Rising. A Feminist Reader in Religion, San Francisco: Har-
per Collins, p. 8.
14 Ibidem, 6.
15 Ruether, R. R. (1993), Sexism and God-Talk. Towards a Feminist Theology, Londres: SCM Press, p. 12.
16 Cf. Saiving, opus cit.
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17
Tomás de Aquino, Summa contra gentiles. I,30.
dos princípios teóricos ou, eventualmente (no caso da Tradição cristã e na
perspectiva das feministas não-radicais), o regresso aos seus fundamentos
(isto é, ao conteúdo libertador do cristianismo) conduz a uma prática dife-
rente. Assim, uma teoria política ou cultural que se pensa a si mesma a par-
tir de critérios de igualdade tenderá a criar uma sociedade que se
movimenta no sentido da igualdade entre as mulheres e os homens.
Em toda a hermenêutica feminista, a questão é a da suspeita do racio-
cínio sociocultural dominante, de redescoberta do “reverso” do tecido da
construção desse mesmo raciocínio e de lógicas alternativas à lógica “que
venceu”, portanto, na hermenêutica feminista da tradição religiosa, trata-se
de pôr a descoberto o discurso vencedor, apresentado como se se funda-
mentasse numa tradição de origem, impulso, fundamentação e legitimação
divinas. 
Áreas de aplicação 
Uma das áreas de aplicação da hermenêutica feminista é a do discurso
teológico acerca de Deus. Neste domínio, uma das questões fundamentais
diz respeito à possibilidade de utilização da analogia da maternidade para
referir a relação de cuidado de Deus relativamente ao ser humano. Asso-
ciada a esta possibilidade está, obviamente, a crítica da identificação de
Deus com o masculino, bem como a consciência de que as imagens pater-
nais ou maternais de Deus são bastante debatidas actualmente, tanto na
teologia, como na cultura ocidental, em geral, herdeira da denúncia freu-
diana de um macro-complexo de Édipo religioso e na ressaca de uma re-
volta adolescente contra o mesmo, assim como sob o choque do atroz
espezinhamento da dignidade de tantas crianças e da impossibilidade, para
muitas, de suportarem, sequer, o rosto concreto dos seus progenitores.
Como falar de Deus como Pai ou Mãe a crianças que nunca tiveram expe-
riência de pai ou de mãe ou que tiveram uma experiência que terão que re-
solver, esquecendo, para poderem sobreviver como seres humanos?
S. Tomás de Aquino dizia que, de Deus, sabemos mais o que Ele não é
do que o que Ele é17. A consciência desta “douta ignorância”, que não cons-
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titui, porém, um silenciamento da questão de Deus, nem uma ausência da
possibilidade de reflectir e falar acerca d’Ele, constitui a oportunidade de
preservação contra discursos teológicos que constituam meras projecções
humanas, sujeitas à caducidade. Abre as portas a um discurso teológico e
pastoral verdadeiramente reconhecedor da alteridade do Deus feito carne
em Jesus Cristo e Espírito que sopra onde quer.
Deus é maior do que todos os nomes. Dizia S. Anselmo que Deus está
para além de tudo o que possamos dizer e pensar acerca d’Ele18. É maior do
que os nossos pensamentos. Não que seja uma ampliação dos mesmos.
Deus transcende-os, desconcerta-os, transtorna-os (Os meus pensamentos
não são os vossos pensamentos, e os vossos caminhos não são os meus caminhos…
– Is 55,8).
Então, porquê introduzir a questão da linguagem do feminino no dis-
curso teológico sobre Deus?
É sobejamente conhecida a frase de Mary Daly: if God is male, than
male is God (se Deus é homem, então o homem é Deus)19. O problema
fundamental não está só no facto de terem sido utilizadas imagens e lin-
guagens masculinas para falar de Deus, pelo facto de serem masculinas. Se,
ao longo da história da teologia se tivesse insistido unilateralmente em ima-
gens femininas para Deus, teríamos hoje um problema semelhante, resul-
tante, mais uma vez, de uma forma literal e unilateral de utilização desta
linguagem, forma essa que parece ter conduzido e continuar a conduzir à
exclusão de metade dos seres humanos (criados por Deus) da possibilidade
de reflectirem a imagem de Deus. John McKenzie escreveu que “Deus é na-
turalmente masculino”, acrescentando, contudo, “mas não no sentido se-
xuado do termo”20. Do mesmo modo, Garret Green afirma: “Deus não é
um homem, mas a linguagem apropriada para o descrever, para se lhe diri-
gir e para o adorar é, apesar de tudo, uma linguagem masculina“21.
Hans Urs von Balthasar, num texto que procura fundamentar a Carta
Encíclica Humanae Vitae numa teologia trinitária, afirma o seguinte:
18
Anselmo de Cantuária, Proslogion 15 [I, 112,14].
19 M. Daly. (1973). Beyond God the Father. Toward a Philosophy of Women’s Liberation. With an Original
Reintroduction by the Author, Boston, p. 19.
20 Cf. A. Carr. (1990). Frauen verändern die Kirche. Christliche Tradition und feministische Erfahrung, Gü-
tersloh, p. 297, nota 4. 
21 G. Green. (1992). The Gender of God and the Theology of Metaphor, in: Speaking the Christian God.
The Holy Trinity and the Challenge of Feminism, ed. Alvin F. Kimel, Jr., Grand Rapids, p. 64.
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H.U. von Balthasar. (1979). Ein Wort zu “Humanae Vitae”, in: Neue Klarstellungen, Einsiedeln, 
pp. 123-124. 
23
H.U. von Balthasar. (1982). Die Würde der Frau, in: Communio 11, p. 351.
“Na representação cristã de Deus, a origem está, antes de mais, no Pai que
gera, que é incomparavelmente superior a toda a paternidade terrena, já que, en-
quanto hipóstase divina, é eternamente idêntico ao seu acto de gerar e do qual,
na Criação, só existe Uma imagem verdadeira: Jesus Cristo, que cria a Igreja, a
partir da sua substância plenamente divino-humana, que ele oferece na cruz.
[...] Cristo não oferece um pouco da sua substância, como o homem, no acto fi-
siológico, mas sim toda a sua substância, tal como o Pai eterno, quando gera o
Seu Filho, também transmite ao Filho toda a substância divina e ambos, num
amor de comunhão, indiviso, a transmitem ao Espírito Santo. Numa analogia,
certamente remota, mas nem por isso menos exacta, pode estabelecer-se uma
comparação entre o acontecimento trinitário e cristológico e o papel do homem
na procriação, desde que se pressuponha que o homem reconhece a sua submis-
são à norma de Cristo, ele próprio sujeito à norma do Pai: O Pai é maior do que
eu (Jo 14,28).“22
É recorrendo a esta mesma linguagem masculina acerca de Deus que
Balthasar fundamenta a impossibilidade de acesso das mulheres aos minis-
tério ordenado:
“A partir da Trindade – do primado do pai sobre todas as coisas e do primado
do Filho sobre a Igreja e a Criação – e não da ‘Natureza’ divina ou criada – é que
se compreende o primado exemplar do homem des Mannes, tal como ele é acen-
tuado pelo Génesis e por Paulo (a cabeça de cada criatura é Cristo, a cabeça da mu-
lher é o homem e a cabeça de Cristo é Deus o Pai, 1 Cor 11,3). Esta hierarquia
descendente – a partir da Trindade económica e imanente – fundamenta também
a associação da representação de Cristo ao ministério sacerdotal masculino.“23
Colin Gunton não hesita em tirar conclusões ainda mais explícitas, a
partir da associação da paternidade de Deus ao seu domínio sobre a criação: 
“O cristianismo é necessariamente ‘patriarcal’, na medida em que diz res-
peito à realização no tempo do domínio escatológico de Deus Pai sobre a criação.
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Trata-se de um autoritarismo? Sim, no sentido em que não podemos alterar este
facto. É com um Deus assim que ‘temos que contar’, segundo creio.”24
No entanto, as imagens femininas de Deus encontram-se presentes ao
longo da história da teologia25. É interessante verificar, por exemplo, que o 11º
Sínodo de Toledo (676) formulou a igualdade de substância existente entre o
Filho de Deus e Deus Pai afirmando que o Filho nasceu do útero do Pai.26
Contudo, embora tendo estado presentes, as imagens femininas para
falar de Deus não têm tido o mesmo peso quantitativo das imagens mas-
culinas. Seria interessante perguntar porquê, sendo útil que a análise in-
cluísse uma avaliação dos agentes predominantes na formulação do
discurso teológico, pastoral, litúrgico e espiritual.
Esta questão não é de somenos importância, pelo simples facto de ser
um lugar onde também se torna visível a tendência humana para a idola-
tria, a insegurança radical que leva o ser humano a pretender classificar, fi-
xar nomes para as realidades que não domina. 
Neste sentido, a pastoral deveria ter em conta dois aspectos, tornados,
eventualmente, mais explícitos na possibilidade de formular um discurso
sobre Deus recorrendo a imagens femininas. Por um lado, mesmo que haja
um discurso acerca de Deus que recorra a metáforas femininas, isso não sig-
nifica que Deus tem uma dimensão feminina, revelada em Maria, ou em
qualquer outra mulher. Do mesmo modo, também a utilização de metáfo-
ras masculinas não quer dizer que Deus tem uma dimensão masculina, re-
velada em Jesus, ou em qualquer outro homem; ou uma dimensão animal,
revelada nos leões ou nas grandes aves fêmeas; ou uma dimensão mineral,
à qual corresponde a afirmação de que Deus é um rochedo. As imagens e os
nomes de Deus não têm como objectivo a identificação apenas de uma
‘parte’ do mistério divino, mesmo que tal fosse possível. Pelo contrário, elas
evocam a totalidade.27
24 C. Gunton. (1992). Proteus and Procrustes: A Study in the Dialectic of Language in Disagreement with
Sallie McFague, in: Speaking the Christian God. The Holy Trinity and the Challenge of Feminism, ed. Alvin F. Kimel,
JR., Grand Rapids, p. 74.
25 Cf., por exemplo, o estudo de V. Mollenkott. (1983). The Divine Feminine. The Biblical Imagery of God
as Female, Nova Iorque.
26 11.º Sínodo de Toledo, in: H. Denzinger; P. Hünermann. (1991). Enchiridion symbolorum definitio-
num et declarationum de rebus fidei et morum, ed. alemã, Freiburg, p. 526.
27 Cf. Johnson. (1992). She Who Is. The Mystery of God in Feminist Theological Discourse, Nova Iorque, p. 54.
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28 S. Ambrósio de Milão, PL 14, col. 303.
29
Tertuliano, PL 1, col. 1305.
30
G. de Vendôme, PL 157, col. 126.
Por outro lado, parece que, enquanto não for possível dizer que Deus é,
por exemplo, como um pai, mas também como uma mãe, não será possível
dizer que Deus não é nem pai, nem mãe, uma vez que Ele não se esgota em
nenhum atributo da linguagem humana! Porquê? Porque a possibilidade de
introduzir uma pluralidade de imagens para falar de Deus fractura a tendên-
cia humana para identificar uma imagem, uma metáfora, uma analogia, com
a realidade mesma que se pretende enunciar. Neste sentido, dir-se-ia que é o
próprio Deus – maior do que todos os nomes – que constitui a instância crí-
tica a partir da qual se renovarão constantemente as invocações do Seu nome. 
Tanto a ideia de que as imagens pretendem reflectir a realidade total –
não sendo, portanto, desejável atribuir, por exemplo, uma dimensão mas-
culina e uma dimensão feminina a Deus – como a ideia de que Deus não se
esgota em nenhuma delas, têm implicações pastorais. Algumas questões que
se levantam: que imagem de Deus têm os membros das comunidades cris-
tãs: feminina ou masculina? Porquê? Como fazer com que as pessoas com-
preendam que Deus é maior do que o nosso pensamento, fonte de toda a
libertação para uma vida de relação fundamentada na proximidade respei-
tadora da alteridade existente entre Deus e o ser humano? Que implicações
teria o incentivo desta perspectiva para a vida cristã pessoal e comunitária?
As mulheres na Igreja: luzes e sombras
A consciência da necessidade de integrar a questão da mulher no hori-
zonte da reflexão eclesial já foi elevada ao estatuto de tema de uma carta
apostólica. Estamos a anos-luz de afirmações que fizeram época na Igreja,
segundo as quais a mulher teria sido “a autora do pecado para o homem,
não o homem para a mulher”28, pelo que “a sentença de Deus para este
sexo” continuaria a “estar plenamente em vigor”, continuando também a
subsistir o seu pecado: ela seria a “porta do Diabo”, a “primeira a abandonar
a lei divina”29, o sexo que “cumprindo o seu ofício, à maneira de uma serva
porteira, exclui da vida todos aqueles que seduz, como excluiu Pedro de
Cristo, ou inclui-os na morte, como fez com Adão, no Paraíso”30. 
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E, no entanto, ainda existem muitas formas de exclusão, subalterniza-
ção e humilhação das mulhere. É difícil, senão mesmo inadequado, tentar
fazer remontar todas estas expressões de “redução da mulher ao estatuto de
ser-humano-incompleto” a uma única causa, quer esta seja cultural, psico-
lógica, sociológica ou eclesial. Estas várias vertentes da existência e fluir hu-
mano em sociedade são inseparáveis.
Mas, também não basta escudarmo-nos na influência cultural “exterior”
para nos isentarmos de uma análise pura e dura dos mecanismos de exclusão
das mulheres construídos e legitimados por uma tradição (traição) que pro-
curou fundamentar uma determinada prática numa visão masculina de
Deus e numa estranha dogmatização da masculinidade de Jesus. Se se quer
compreender a realidade da Igreja, é necessário perceber que ela constitui, si-
multaneamente, um sub-sistema de um sistema cultural androcêntrico e
um sistema no interior do qual se procurou reconstituir o mundo, numa ar-
ticulação que tem sido, pelo menos na sua vertente hierárquica (portanto,
definidora da distribuição do poder, especializada31), predominantemente
masculina. Ora um dos enormes méritos da hermenêutica feminista do cris-
tianismo está precisamente no facto de ter chamado a atenção para a neces-
sidade de reencontrar e renomear os fios perdidos da história dos vencidos32,
daqueles e daquelas que foram excluídos e excluídas de uma interpretação e
transmissão canónica da fé, mas que “sempre estiveram presentes”: a forma
mais requintada de androcentrismo consiste, precisamente, na veiculação da
ideia de que a história dos vencedores é a única história existente, portanto,
de que as mulheres, de facto, não possuem tradição e de nem sequer têm lu-
gar num cristianismo, tido, em si mesmo, como irremediavelmente andro-
cêntrico. Se faz todo o sentido afirmar que o Povo de Deus não só também
é Igreja como é, ele próprio, a Igreja, também não faz sentido dizer que
existe experiência plena de Igreja quando uma parte substancial do Povo de
Deus é discriminada pelo facto de ter nascido mulher.
Por isso, a questão das mulheres na Igreja não parece constituir uma
questão meramente “pastoral”. A questão das mulheres na Igreja nem é uma
31 Cf. P. Bourdieu, “Génese e estrutura do campo religioso”, in: A economia das trocas simbólicas. (1992), 3ª
ed., introd., org. e selecção de textos de: S. Miceli, São Paulo: Ed. Perspectiva, pp. 27-78. 
32 Recorde-se a magnífica e incontornável obra de E. Schüssler Fiorenza. (1987). In Memory of Her, Nova
Iorque, que constituiu um impulso decisivo para esta visão do cristianismo primitivo a partir da “tradição das mu-
lheres”.
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extensão, um campo no qual se procuram aplicar ideias, princípios ou valo-
res que existam “em si”, nem é uma questão de “marketing” (não se trata de
encontrar uma estratégia para que as mulheres não abandonem a Igreja). A
questão da forma como as mulheres participam ou não na vida da Igreja não
é uma questão secundária, mas sim central, porque na reflexão dos seus
“porquês” se alteram, jogam e redistribuem as várias peças constitutivas do
pensar teológico sobre “as razões da nossa esperança” (1Pe 3,15). 
Neste sentido, a teologia feminista será sobretudo uma teologia funda-
mental, isto é, uma maneira fundamental de ver a teologia. As questões que
ela levanta demonstram que a problemática das mulheres na Igreja e na teo-
logia questiona todo o edifício teológico porque formula perguntas acerca
dos próprios fundamentos teo-lógicos, antropológicos, soteriológicos, cris-
tológicos e eclesiológicos da teologia.
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